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рецепция ведического учения в индийской  
мифологии и в культурном сознании европейцев  
XIX–XX вв.: к постановке проблемы*
на основе древних верований арийцев и их ритуальной практики, 
в которой особая роль отводилась жертвоприношениям, с середины II — 
до середины I тыс. до н. э. оформляются в канонической форме веды. 
само слово веды означало «знание», а именно совершенное знание, 
которое считалось вечно существующим божественным откровением. 
веды сыграли определяющую роль в формировании духовной традиции 
индии. веды представляют собой обширное и разнообразное собрание 
текстов в стихах и прозе, включающих гимны и песнопения, легенды 
и толкования ритуала, философские диалоги и метафизические рассужде-
ния, и содержат множество сведений о мифологии, космологии, социаль-
ных отношениях и быте древних индийцев. веды написаны на санскрите.
согласно установившейся традиции, вся ведическая литература 
делится на четыре группы: самхиты, Брахманы, араньяки, Упанишады. 
такое членение отражает историческую последовательность создания 
вед. древнейшими являются самхиты, а произведения остальных групп 
представляют собой комментарии и дополнения к ним, составленные 
позднее. каждая группа ведической литературы не является единым 
целым.
* работа выполнена под руководством д-ра филол. наук, проф. кафедры фольклора и 
древней литературы УрфУ е. е. приказчиковой.
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ригведа («веда гимнов»; риг — хвалебный стих, песнь, гимн) явля-
ется самой ранней ведийской самхитой (сборником гимнов), распадается 
на 10 книг (или кругов — мандал), содержащих в целом 1 028 гимнов. 
создателей гимнов называли «риши» — пророками, которым внушил их 
песни бог Брахма. гимны — восхваления, молитвы и просьбы, обращен-
ные к богам, — сопровождали жертвоприношения, призванные умило-
стивить богов и природу, принести богатство и победу над врагами, дать 
здоровье и прощение проступков. гимны, как и виды жертвоприноше-
ний, были распределены по временам года, по месяцам, по часам дня.
главным принципом ригведийского мировоззрения было обожеств-
ление природы как целого, в котором исчезали различия между составля-
ющими его элементами. Большинство божеств пантеона той эпохи, оли-
цетворявших отдельные природные явления и стихии, выступали обычно 
в антропоморфном (реже — зооморфном) виде. но уже на самой ранней 
стадии развития индийского мировоззрения боги не были носителями 
определенных атрибутов, они легко приобретали новые свойства и так 
же легко теряли их. описания «жителей неба, правящих землей», стано-
вились все более расплывчатыми.
обращаясь к божеству с просьбой о благах и милостях, автор гимна 
называл его самым могущественным среди небожителей и царем над 
всеми богами, что не означало, впрочем, умаления роли других фигур 
пантеона. просто в данный момент этот бог как бы воплощал в себе каче-
ства прочих властителей небесного мира, хотя в следующем гимне ту же 
функцию могло выполнять и иное божество. такое своеобразное стрем-
ление к преодолению безбрежного политеизма получило наименование 
генотеизма (понятие было введено максом мюллером). и это тоже при-
влекало умы европейцев к индийской культурно-религиозной традиции, 
потому что генотеизм был близок к монотеизму, пожалуй, более всех про-
чих форм язычества.
«тенденция к пантеизму, особенно четко выразившаяся в относи-
тельно поздней, десятой мандале ригведы, заметна и в других разделах 
текста» [1, с. 34]. Эта тенденция сказывается прежде всего в отсутст-
вии сколько-нибудь ясных характеристик физического облика божеств. 
гимны лишь прославляют их подвиги, героические свершения и могу-
щество. кое-где упоминаются, правда, отдельные атрибуты. солнце 
(сурья, савитар), например, изображается с руками из золота, что симво-
лизирует его блеск, на колеснице, запряженной семью лошадями («семь 
лучей»). Более конкретного описания не дается, притом что сурья — 
один из наиболее популярных мифологических персонажей. Бог ветра 
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ваю исключительно почитаем, его славят во многих гимнах, однако 
нигде не упоминаются его атрибуты. и такие описания имеют большую 
убедительную силу, потому что таким образом не нужно искать некоего 
абстрактного абсолюта в себе, на небе или где-то еще. солнце можно 
наблюдать изо дня в день, следовательно, мифологическая символика 
довольно проста и наглядна.
своего рода попыткой осмысления мифологических представлений 
можно считать развитие принципа трехчленного деления вселенной. 
сама по себе эта идея отражает распространенную в мифологии мно-
гих народов мира типологическую модель, относящуюся к чрезвычайно 
древнему пласту верований, который связывался нередко с шаманизмом. 
она зародилась задолго до создания ригведы и существовала, возможно, 
еще в эпоху индоевропейской общности. возможно, именно поэтому 
индийская мифология вызывала симпатию и понимание, поскольку где-
то на подсознательном, генном уровне коллективного бессознательного 
европейцы осознавали общность индийской культуры с их собственной. 
однако авторы ригведы придали этой архаической идее вполне четкую 
и детально разработанную форму. «представление о трех сферах прочно 
утвердилось в религиозной мысли индийцев: трилока (три мира) пере-
числяются в различных индуистских текстах, даже поздних. иными сло-
вами, на базе зафиксированных в ведах взглядов в индуизме складывается 
сложная детализированная космологическая схема, особенно подробно 
отображенная в ранних пуранических сборниках» [1, c. 30]. космология 
пуран — естественное типологическое продолжение ведийской космоло-
гии — выступает как органический синтез ведийских и неарийских або-
ригенных элементов.
древние индийцы не остановились на идее тройственности мира. 
авторы гимнов старались выделить общий принцип устройства вселен-
ной, призванный объяснить отдельные происходящие в ней явления. тен-
денция к «упорядочению мирового процесса» характеризует космологию 
эпохи ригведы. термином, обозначающим этот «принцип упорядоченно-
сти», служит рита. данное понятие в самхите раскрывается как первоо-
снова мира и действующих в нем законов.
Благодаря рите солнце перемещается по эклиптике, меняются вре-
мена года, рассвет рассеивает ночную тьму. она рисуется иногда в виде 
колесницы, которой управляют боги. самое распространенное опреде-
ление ее — «путь солнца», и это не случайно. в ведийском представ-
лении о вселенной движение светил — наиболее важное регулирующее 
начало мирового порядка. солнце — первое среди них — почитается 
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особо и чрезвычайно часто упоминается в гимнах. в некоторых текстах 
его величают «лицом риты, чистым и прекрасным». противоположным 
термином выступает анрита — хаос, тьма; ее вместилищем изображается 
темная половина года. рита воплощает не только свет, но и производи-
тельную силу природы, что в северной индии ассоциировалось с благо-
датными муссонными дождями, приходящими на смену иссушающему 
зною.
ведийское мировоззрение пронизывала идея неразрывной связи 
процессов в природе с циклом жертвенных действий. культовая практика 
жрецов воспринималась не только как средство получения различных 
материальных благ, но и как органичная часть мирового процесса: она 
обеспечивала торжество риты как универсального организующего начала 
над угрожающим всему живому хаосом. Эта установка на способность 
повлиять на исход вечного противостояния хаоса и порядка привле-
кала европейцев в том смысле, что деятельное почитание божеств более 
логично и понятно, чем слепое преклонение перед незримым абсолютом. 
согласно взглядам той эпохи, движение солнца и смена сезонов не смо-
гли бы происходить при нарушении цикла жертвенных действий. Этот 
взгляд, провозглашающий тождество и самых отдаленных, небесных, 
и хорошо знакомых, близких, бытовых явлений, вполне объясняет утвер-
дившуюся затем двузначность термина «рита» — вселенская закономер-
ность и мораль. «рита превращается здесь в принцип, регулирующий 
в равной мере перемещение светил и события и состояния человеческой 
жизни — рождение и смерть, счастье и несчастье. отсюда, естественно, 
вытекало тождество нравственной идеи с абсолютными и наиболее все-
общими законами развития и существования мира» [1, c. 32].
власть риты распространяется и на богов, выполнение ее норм для 
них обязательно. варуна и его постоянный спутник митра защищают все 
живое с помощью закона — дхармы, — который ассоциируется с ритой. 
в одном из гимнов книги говорится, что и другое божество, агни, как 
бы становится варуной, если выступает ее охранителем. значит, варуна 
не только служит божественным инструментом выполнения воли риты, 
но и постепенно растворяется в ней. «одинаковая подчиненность людей 
и небожителей единой вселенской безличной силе является кардиналь-
ной идеей ригведийского мировоззрения. она переходит в поздней-
шие индийские религиозные системы  — индуизм и буддизм. место 
риты занимает здесь «закон кармы», утверждающий зависимость каж-
дого существа (и человека, и бога) от совершенных ранее поступков» 
[там же, c. 34].
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раздумья ведийских индийцев над проблемами бытия, их своеобраз-
ный подход к вопросам мироздания нашел, пожалуй, наиболее полное 
отражение в известном и многократно разбиравшемся в научной лите-
ратуре тексте ригведы, который получил название «гимн о сотворении 
мира». основой бытия провозглашается нечто безличное, отсутствует 
деление на сущее и не-сущее. «впоследствии Упанишады разовьют этот 
принцип в концепцию происхождения бытия из небытия, утверждая в то 
же время, что над обоими началами стояло нечто третье, не сводимое ни 
к одному из них. не только смерть, но и бессмертие невозможно в том, 
не поддающемся описанию состоянии, которое предваряло творение» 
[1, c. 35]. существовало «нечто одно», обладающее единственным атри-
бутом — целостностью, неделимостью. земной же шар виделся царством 
различий, возникающих из деления первоначального целого на две части 
(сущее — не-сущее, смерть — бессмертие, день — ночь).
другая группа ведийских текстов — араньяки, предназначавши-
еся для отшельников, которые удалились от мира и проводили жизнь 
в лесу, — до сих пор слабо изучена. исключение составляет лишь самый 
известный из текстов этого жанра — «айтарея-араньяка». в нем затраги-
вается множество тем, но наиболее значительной кажется одна — тема 
своеобразного и в принципе нового отношения к человеческой лично-
сти, веры индийцев того времени в ее возможности. здесь же впервые 
формируется и понятие «атман». атман — то собственное, свое, в чем 
выражена сущность живого организма. примечательно, что на ранней 
стадии развития ведийской мысли представление об атмане не имело 
сугубо идеалистического акцента. он ассоциировался с биологической 
активностью жизни, уходящей корнями еще в неорганическую природу 
и становящейся все более сложной и многообразной по мере эволюции от 
растений и животных к человеку. текст гласит: «…земля, ветер, воздух, 
воды, небесные тела — все это атман. все возникает из него. все завер-
шается в нем» [5, c. 15]. и еще: «существуют растения, деревья и живот-
ные, и атман познается в них все больше. в растениях и деревьях есть 
сок, в животных — чувство. атман в животных достигает все большей 
чистоты, ибо в них также есть сок, в других же нет мысли. атман ста-
новится все более чистым в человеке. ведь он наделен разумом в наи-
большей степени. он говорит о том, что он знает… он знает, что будет 
завтра, он знает этот мир и то, что не есть мир…» [там же, c. 21]. как 
можно заключить из этих и вышеизложенных слов, смысл жизни и творе-
ния не доступен богам, но он доступен атману, которые познается в при-
роде и в самом человеке. Этот отрывок с предельной ясностью выявляет 
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натурфилософский аспект представления об атмане. по существу, это 
как бы обобщенное выражение эволюции вселенной, от стихий через 
растительный и животный мир к человеку. только ему доступны речь 
и разум. он выступает как естественная цель всего процесса движения 
бытия, в нем уже заложены и те неизвестные пока возможности, которые 
раскроются в будущем. Это положение полностью соответствует дарви-
нистской концепции эволюции.
вместе с тем во взглядах эпохи араньяк на атмана и индивида про-
слеживается и другая тенденция, позже по-своему истолкованная орто-
доксальными школами. Человек объявляется не только продуктом при-
роды, но и аналогом ее — части его тела сопоставляются со стихиями 
и отождествляются с ними: «из пяти частей состоит этот человек. его 
тепло — свет. отверстия — пространства. кровь, слизь и семя — вода. 
тело — земля. дыхание — воздух». его организм становится своего 
рода объектом религиозного поклонения: его функциям приписывается 
сверхъестественный, космический характер. тут речь идет уже не просто 
о человеке как представителе мыслящих существ, населяющих нашу пла-
нету, а о «космическом человеке».
Усилиями жрецов-брахманов в поздневедический период (X–VII вв. 
до н. э.) были составлены сборники «Брахман», что буквально означает 
«толкование высшей сути». Брахманы содержат произведения в прозе, 
скрупулезно объясняющие последовательность, смысл и назначение 
отдельных обрядов.
к четвертой группе текстов ведийской литературы принадлежат Упа-
нишады. сам термин «упа-ни-шад» означает «сидеть подле кого-нибудь». 
первоначально это слово указывало на положение ученика возле учителя, 
который передавал ему сокровенное знание. впоследствии оно стало 
означать само сокровенное знание, доступное для посвященных. Упани-
шады только формально связаны с ведийской обрядово-ритуальной пра-
ктикой. они имеют ярко выраженный мировоззренческий, философский 
характер. центральная идея Упанишад выражена в учении о всеобщем 
единстве. в основании всего существующего, согласно этому учению, 
лежит вечно сущее, абсолютное начало — Брахман, которое проявляет 
себя во всем многообразии существующих форм. Брахман тождествен 
каждой индивидуальной душе — «Я»  — атману. Брахману и атману 
тождественно высшее духовное начало, высшая душа — пуруша. всем 
им тождествен «тот» — «ты», «другой». наконец, Брахман, атман, 
пуруша, тот тождественны слову «ом». оно состоит из трех звуков: 
a-u-m, что и символизирует три канонические веды: ригведу, самаведу, 
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Яджурведу. таким образом, все исходит из Брахмана и возвращается 
к нему.
на базе учения Упанишад в древней индии сложилось шесть рели-
гиозно-философских школ — даршан (ньяя — логика, вайшешика — 
космология, миманса  — ритуал, а также санкхья, йога и веданта). три 
последние оказали большое влияние на развитие религиозно-культурной 
традиции индии.
философская система санкхья была создана на рубеже VIII–VII вв. 
до н. э. древнеиндийским мыслителем капилой. в ее основе лежат пред-
ставления об активном взаимодействии двух противоположных начал: 
материальном — пракрити и духовном — пуруша. необходимо помочь 
пуруше освободиться от пракрити, избавиться от сансары и кармы, обре-
сти состояние блаженства и освобождения (мокша).
к числу методов и способов, которые позволяют достичь этого, 
относятся, в частности, и те, которые получили разработку в рамках дру-
гой системы — йога, возникшей на рубеже IV–III вв. до н. э., сформиро-
ванной древнеиндийским мыслителем патанджали. главной в йоге явля-
ется медитативная практика, упражнения, необходимые для достижения 
мокши.
наиболее философски насыщенной является школа веданта, основы 
которой в трактовке мудреца Шанкары восходят примерно к VII в. до н. э. 
веданта учит, что материальный мир — майя, т. е. иллюзия. мудрец за 
иллюзорностью способен видеть сущность, Брахмана, с которым и стре-
мится слиться его духовное «Я». для этого необходимо отказаться от 
желаний и страстей, очищаться нравственно. из всех шести даршан идеи 
веданты в наибольшей степени были восприняты национальной тради-
цией индии.
если говорить о рецепции индийской системы мировоззрения 
вообще и ведического учения в частности, особое внимание необходимо 
уделить двум противоположным по направлению системам восприятия. 
одна из них, получившая распространение в германии в 1920–1940-х гг., 
связана с концепцией ариев как проторасы «господ», исследовании воз-
можностей человеческого разума и организма на том уровне, который 
демонстрируют овладевшие йогическими практиками люди.
с тех пор как в конце XVIII в. ученые установили родство десят-
ков языков на пространстве от ирландии до индии с одним и тем же 
санскритом, они ищут историческое объяснение этому феномену. еще 
в 1808 г. фридрих Шлегель писал, что, очевидно, много тысяч лет назад 
некий протонарод, родиной которого были гималаи, захватил индию, 
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персию, всю европу и повсюду создал великие древние цивилизации 
[7, c. 86]. знаменитый филолог дал ему имя «арийцы», или «арии», что 
на санскрите означает «благородные». помимо этого он утверждал, что 
именно немцы более всех имеют право называться наследниками этих 
«благородных».
к началу двадцатого столетия «арийская теория», вобрав в себя уче-
ния француза гобино и англичанина Чемберлена, превратилась в «норди-
ческую теорию». немецкая филология теперь утверждала, что Шлегель 
ошибся в одном: индоевропейские языки пришли не из индии в европу, 
а, наоборот, из европы в индию. родина арийцев — не гималаи, а скан-
динавия и северная германия, поэтому их и следует называть «нордиче-
ской расой» [2, c. 34].
впрочем, несмотря на обилие «прикладных исследований», главным 
делом «аненербе» все же оставалось выстраивание «арийской картины 
мира», и самым масштабным мероприятием общества перед войной стали 
полевые работы в тибете. их вдохновителем выступил, следуя своей 
основной профессии, сам вальтер вюст, которому удалось буквально 
заразить гиммлера востоком. для того чтобы подготовить последнего, 
он познакомил рейхсфюрера с ригведой, утверждая, что в х в. до н. э. эту 
великую книгу написали не древние индийцы, а «нордические барды», 
пришедшие на берега ганга из лесов вестфалии. Шеф сс выучил мно-
гие стихи из нее наизусть, а также всюду возил с собой Бхагавад-гиту, 
пытаясь постичь тайны индийской (т. е., конечно, арийской) философии, 
и серьезно увлекся йогой.
как нам известно, в соединении с концепцией «сверхчеловека» 
ницше и филологическими изысканиями г. вирта в области скандинав-
ского рунного письма такой взгляд на индийскую философскую мысль 
привел к возникновению националистического движения в германии. 
многие положения индийских священных текстов (Бхагават-гиты, зако-
нов ману, ригведы) были заимствованы, причем толкователи часто не 
учитывали контекста того или иного утверждения. например, индийская 
идея о кастовом неравенстве никогда не подразумевала обесценивание 
жизни людей одной касты и чрезмерного возвеличивания жизни и соци-
ального положения людей другой касты.
напротив, вторая система восприятия индийской философской 
мысли направлена на постижение человеком своей сущности, исполь-
зование своей внутренней энергии, гармоничное единение с природой 
и обществом. Эта система восприятия нашла свое отражение в работах 
н. к. и е. и. рерихов и их последователей [6]. в рамках такой концепции 
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восприятия индийских священных текстов рерихи создали свою систему 
мировоззрения — агни йогу. Эта система во многом продолжает идеи, 
высказанные в индийских священных текстах. рерихи на первый план 
совершенствования духа человека выводят идею самопознания, самораз-
вития, продолжая, таким образом, ригведийскую идею атмана [3]. кроме 
того, рерихи много раз упоминают идею непротивления злу насилием, 
так свойственную индийской концепции бытия. рерихи также привно-
сят свое видение в восприятие индийской философии — они проводят 
параллель между христианством и индуизмом, развивая идею «новой 
страны», где все люди были бы братьями, обращались бы к своим скры-
тым способностям, управлялись бы общиной и занимались бы трудом на 
благо общества [4, c. 45]. рерихам была чужда идея кастового неравен-
ства, они признавали ее архаичной и изжившей себя.
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Специфика драматической условности:  
театральность в тексте и на сцене
если исходить из понимания условности как особенности, имма-
нентно присущей не только искусству в целом, но и любому образу или 
знаку, то сравнивать условность одного вида искусства с другим, пыта-
ясь найти более или менее условную его разновидность, представляется 
достаточно проблематичным: «законы художественного изображения 
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